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開啟南北朝至唐代遊仙詩道教化的轉關
———上清經派道人楊羲的道教遊仙詩
張　 宏
　 　 【摘　 要】上清經派道人楊羲等在製作上清經的過程中，開
創了以扶乩降筆之法創作道教遊仙詩的神秘創作方式。楊羲開
創了女仙婚戀遊仙詩、煉丹奉道的遊仙詩等新的遊仙詩類型，以
道教各種修煉方式和功法爲主要内容，變遊仙詩爲修道詩，使遊
仙詩的整體風貌大變。在仙境的營構描寫上，楊羲詩歌濃墨重彩
地鋪排渲染了道教神仙活動的繁華熱鬧世界，在詩歌中第一次形
象生動地描寫了煉丹奉道活動的神奇景象，散發出濃郁的宗教神
秘氣息，使得遊仙詩中的“龍虎之氣”從此生生不息，開啟了南北
朝至唐代遊仙詩道教化的轉關。對後代詩人特别是李白等的煉
丹類遊仙詩産生了深遠的影響。
【關鍵詞】道人楊羲　 道教上清經派　 仙女下凡婚配　 煉丹
奉道　 道教遊仙詩
遊仙詩的創作在東晉之前主要是受社會上流傳的神仙思想的影響，而
與道教的關係並不大。這與道教尚處在草創發展的初期階段有關。早期
的五斗米道和太平道作爲宗教組織團體，主要在民間活動，而在上層社會
的傳播組織，並不明顯和具有聲勢影響，因而像創作遊仙詩的著名文士如
阮籍、嵇康和郭璞等，在生活中主要是同零散的采藥煉丹的高士交往，與神
仙道教組織的關係就不得而知①。這裏當然不排除由於魏晉時期社會動
① 参見張宏：《道骨仙風》，北京：華文出版社 １９９７年第 １版。
盪，流傳下來的文獻資料不多的原因。魏晉時的成公綏作有《仙詩》，説：
“那得赤松子，從學度世道？西入華陰山，求得神芝草。”①可能比較典型地
反映了當時人們渴望從采藥服食的個人行爲，跨越到找到神仙道教組織，
以學度世之道的情形。“度世道”一詞帶有宗教氣息，在魏晉遊仙詩中僅見
於此，從中透露出或許成公綏已耳聞有宗教性質的神仙道教組織，但由於
處在初創的秘密階段，還難以接洽上。另外，從思想旨趣上看，道教還在廣
泛吸收道家哲學思想和神仙思想，以及儒家倫理思想，尚未形成自己獨特
鮮明的宗教思想，道教經典的製作和傳播在上層文士中也没有造成聲勢和
影響。如太平道和五斗米道都奉爲道書經典的《太平經》，主要爲對話語録
體散文，多記録民間口語，比較質樸簡單，因而對文士的文學創作影響
不大。
直到東晉中葉，楊羲、許謐等造作一批上清經、創建上清派後，道教經
書的製作和傳播纔在社會上形成高潮，並廣泛影響士人的思想和生活，成
爲士人閲讀學習的對象，從而直接進入文人的文學創作領域，對遊仙詩的
創作方式和思想藝術風貌産生巨大影響。後代喜讀道經、入道或常與道士
交往的文人，如李白、李商隱、曹唐等，都化用《真誥》等道經遊仙詩的隱喻
符號系統，創作了大量的遊仙詩。因此楊羲製作的上清經，特别是這些經
典中的道教遊仙詩，開啟了南北朝至唐代遊仙詩道教化的轉關，很值得引
起足够的重視，並作認真的探討研究。
一、楊羲等道人開創了以扶乩降筆之法
創作道教遊仙詩的神秘創作方式
　 　 道教的早期道經《太平經》主要由巫祝以對話和讖語的形式寫成。如
《太平經》卷五十《神祝文訣第七十五》説：
　 　 天上有常神聖要語，時下授人以言，用使神吏應氣而往來也。人
民得之，謂爲神祝也。……祝是天上神本文傳經辭也。其祝有可使神
伭爲除疾，皆聚十十中者，用之所向無不愈者也。但以言愈病，此天上
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① 逯欽立：《先秦漢魏晉南北朝詩》，北京：中華書局 １９８３年版，第 ５８４—５８５頁。
神讖語也。良師帝王所宜用也，集以爲卷，因名爲祝讖書也。是乃所
以召群神使之，故十愈也。①
這種以巫祝之口傳達出神諭的話，源於原始宗教的通神巫術。巫作爲人神
之間的媒介，在入神的恍惚狀態下，與神交接對話，接收神的指示，再由弟
子將巫祝神靈附體時説的話記録下來，即爲一種扶乩降筆之法。這多是道
經的製作者神聖其道以使人崇信的神秘舉措。因此，透過其宗教巫術的神
秘外衣，我們仍可以把握其思想内容和表現手法上的時代特點。如爲便於
信徒們記憶傳頌，《太平經》中有很多用詩體寫成的口訣、歌謡，其中卷三十
八的《師策文》説：師曰：
　 　 吾字十一明爲止，丙午丁巳爲祖始。四口治事萬物理，子巾用角
治其右，潛龍勿用坎爲紀。人得見之壽長久，居天地間活而已。治百
萬人仙可待，善治病者勿欺給。樂莫樂乎長安市，使人壽若西王母，比
若四時周反始，九十字策傳方士。
《太平經》卷三十九《解師策書訣》以真人請問神人、神人爲之講解的形式解
釋説：“師者，正謂皇天神人師也；……”②然而我們分明可見這實際上是一
首以讖語、易辭和歌謡寫成的順口溜，表現修道治病長壽成仙的思想。其
中“樂莫樂乎長安市，使人壽若西王母，比若四時周反始”，令人感到了漢樂
府遊仙詩的味道。而其七言一句的表現形式，很接近曹丕的七言樂府詩
《燕歌行》，可謂七言詩的雛形，因此成爲研究七言詩體從産生走向成熟的
重要資料③。
後代道人製作道經都襲用了這套扶乩降筆的神秘創作方式。陶弘景
的《真誥》就詳細地記載了東晉中葉楊羲等道人製作道教上清經的神秘情
形。《真誥·叙録》説：
　 　 伏尋《上清真經》出世之源，始於晉哀帝興寧二年（３６４）太歲甲子，
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①
②
③
王明：《太平經合校》，北京：中華書局 １９９２年版，第 １８１頁。
王明：《太平經合校》，第 ６２、６４頁。
詳論參見詹石窗：《道教文學史》，上海：上海文藝出版社 １９９２年版，第 ２７—２８頁。
紫虚元君上真司命南嶽魏夫人（按即女仙魏華存）下降，授弟子琅琊王
司徒公府舍人楊某（按即楊羲），使作隸字寫出，以傳護軍長史句容許
某（按即許謐），並第三息上計掾某某（按即許謐第三子許翽）。二許又
更起寫，修行得道。凡三君手書，今見在世者，經傳大小十餘篇，多掾
（許翽）寫；《真授》四十餘卷，多楊書。①
所謂“降授”，即是扶乩降筆。這裏説《上清真經》是魏夫人等神仙夜裏
下降到楊羲家，叫楊羲用隸書寫出的。楊羲作爲神仙與人之間的媒介，具
備了巫師通靈通神的本領，在一種類似於做夢的恍惚迷狂狀態中，産生種
種幻覺而寫成的。《真誥》中託名爲神仙降授的誥語，實是上清經派道士如
造作《太平經》的巫祝們一樣，爲自神其教的手法②。
據《真誥》、《茅山志》、《雲笈七簽》等載，楊羲是上清經派“第一代太
師”魏華存女仙的弟子，被稱爲“上清第二代玄師”。生於晉成帝咸和五年
（３３０），似爲吴人，居住在宗教氛圍極爲濃厚的句容，結交句容世家大族許
邁、許謐兄弟，常在茅山叢山中雷平山許謐官廨從事奉道活動。曾受許謐
推薦，爲晉簡文帝司馬昱稱帝前封琅琊王時的司徒公府舍人。“爲人潔白
美姿容，善言笑，工書畫。少好學，讀書該涉經史。”（《真誥》卷二十《真胄
世譜》）③各種傳記都特别稱讚他自幼好道，有仙真的資質，“性淵懿沈厚，
幼有通靈之鑒”（《真胄世譜》）④。他也成爲文化水準頗高的巫師，２０ 歲時
（永和五年）受《中黄經》；２１ 歲時從上清經派第一代玄師魏夫人的兒子劉
璞學《靈寶五符經》；在 ３６ 歲時，能够夢見已死去升仙 ３０ 年的魏夫人，接收
她作爲神仙降授的誥語（隱奥的秘訣），並用優美的隸書加以記録，製作出
來上清經典《真誥》。《真誥·握真輔》第一至第二，卷十七至卷十八，專門
記叙了楊羲的做夢記録，即在接遇全書 ３８ 位仙真的宗教情境中，進入一種
精神恍惚的迷幻狀態，運用扶乩降筆之法制作《真誥》的情形。
由此可見，《真誥》所謂神仙口授的上清經典實主要出於楊羲之手。鍾
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①
②
③
④
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，北京：中國社會科學出版社 ２００６ 年第 １
版，第 ５７２—５７３頁。
詳許地山：《扶箕迷信底研究》，臺北：商務印書館 １９６９ 年版。又鍾肇鵬：《讖緯論略》，瀋陽：
遼寧教育出版社 １９９１年第 １版，第 ２２９—２４０頁，論及扶乩與讖緯、求籤。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ５９２頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ５９２頁。
來因先生《長生不死的探求———道經〈真誥〉之謎》，在整理和譯解《真誥》
内容上頗具開拓之功。本文即在鍾先生整理的基礎上作進一步的專題性
研究①。《真誥》全書分七篇共二十卷，模仿《莊子》内七篇，每篇皆以三字
爲題，在取題命篇上又受漢代流傳下來的七種緯書的影響，如《稽覽圖》、
《運期授》等。前十六卷爲諸仙真降授楊羲、許謐的誥語，其中授許謐及許
翽的誥語都是由楊羲轉達的。後四卷爲陶弘景所寫，記載楊羲、許謐等在
世的生活，並介紹上清經派創始人的家譜及經典流傳過程。其中卷一至卷
四爲《運象篇》，以諸仙真降授楊羲的方式，展開楊羲與九華安妃的人神之
戀；卷五至卷八爲《甑命授》，以衆真訓誡的形式，“詮導行學，誡厲愆怠”，同
時展開雲林夫人與許謐的人神之戀。《真誥》書中的這些所謂的仙真誥語，
其實是當時以上清經派爲代表的社會宗教文化現象的反映。其中有很多
降誥是用五言詩歌的形式表現出來。這些詩歌主要表現楊羲與女仙安妃、
許謐與女仙雲林夫人二對人神戀愛的浪漫而神秘的故事，並藉以宣講修道
成仙的宗教義理和方法，集遊仙詩、玄言詩等爲一體，具有典型的晉詩風
格，數量多達八十多首②。下面便對它們作一簡要的分析。
如上所論，這些詩歌出於楊羲、二許之手。楊羲卒於晉孝武帝太元十
一年（３８６），年五十七；許謐比楊羲長二十五六歲，卒於太元元年（３７６）
（《真誥·翼政檢·真胄世譜》載許謐死於晉孝武帝甯康元年即 ３７３ 年），其
兄許邁和王羲之父子交誼頗深；許翽爲許謐之子，早逝，死於晉廢帝太和五
年（３７０）。他們都生活在東晉中葉，在游仙詩人郭璞之後，和玄言詩人許
詢、孫綽同時或稍早。故這批仙詩應屬於東晉中期的作品。
二、《真誥》創造了描寫仙女下凡婚配的遊仙詩
傳爲戰國時代楚人宋玉所作的《高唐賦序》和《神女賦並序》，最早歌詠
了巫山神女情事。《高唐賦序》説巫山神女介紹自己：“妾在巫山之陽，高丘
之阻，旦爲朝雲，暮爲行雨。朝朝暮暮，陽臺之下。”③《神女賦序》寫楚襄王
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鍾來因：《長生不死的探求———道經〈真誥〉之謎》，上海：文匯出版社 １９９２年版。
逯欽立先生把楊羲的這些詩歌輯録在《先秦漢魏晉南北朝詩》中。
（戰國）宋玉：《高唐賦序》，《中國古典文學名著分類集成·７·散文卷·先秦卷》，天津：百花
文藝出版社 １９９４年版，第 ３８２頁。
夜夢與神女遇，《神女賦》淋漓盡致地描寫了神女楚楚動人的情態：“望余帷
而延視兮，若流波之將瀾。”“意似近而既遠兮，若將來而復旋。”“精交接以
來往兮，心凱康以樂歡。神獨亨而未結兮，魂煢煢以無端。”“目略微眄，精
采相授。志態横出，不可勝記。意離未絶，神心怖覆。”①生動地表現了楚襄
王與神女失之交臂的黯然神傷，刻畫了一位奇美無比而又情志聖潔的神女
形象。可以説宋玉筆下的神女形象，奠定了國人對仙女美女的審美理想範
式。此後題詠神女的文學作品不絶如縷。
到曹植的《洛神賦並序》，主要描寫洛水之神宓妃，同時，又提到“感宋
玉對楚王神女之事”，即巫山神女；提到“感交甫之棄言”，即《韓詩外傳》所
載鄭交甫在漢水邊上遇見神女之事；又提到“從南湘之二妃，攜漢濱之遊
女”，即湘水之神和漢水之神，劉向《列女傳》説舜帝南巡死在蒼梧，其二妃
娥皇、女英投湘水而死。“漢濱之遊女”出自《詩經·周南·漢廣》“漢有遊
女，不可求思”。此外，曹植該賦中還提到“詠牽牛之獨處”，即有關牽牛星
與織女星隔天河相望的傳説；並描寫了“川後静波，馮夷鳴鼓，女媧清歌”②
等衆女神作樂的場面，可謂是各種神女傳説的集大成，對後代表現人神之
戀的作品産生了巨大而深遠的影響。這在《真誥》描寫仙女下凡婚配的遊
仙詩中也有表現。
而將宋玉《高唐賦序》和《神女賦並序》直至曹植的《洛神賦並序》描寫
神女、表現人神相戀的題材移植到詩歌中，並創造性地改造成描寫飛仙形
象的，是阮籍的《詠懷》十九題詠佳人：
　 　 西方有佳人，皎若白日光。被服纖羅衣，左右珮雙璜。修容耀姿
美，順風振微芳。登高眺所思，舉袂當朝陽。寄顔雲霄間，揮袖淩虚
翔。飄摇恍惚中，流盼顧我旁。悦懌未交接，晤言用感傷。③
但東晉之前的神仙思想在宣揚升仙遊樂的情景時，雖然出現了西王母、玉
女及湘水之神和漢水之神等的形象，不過都只是點綴娱樂性的配角，很少
有渲染人神之戀故事的。
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（戰國）宋玉：《神女賦並序》，《中國古典文學名著分類集成·７·散文卷·先秦卷》，第 ３８５頁。
參見黄節：《曹子建詩注》，北京：人民文學出版社 １９５７年版。
逯欽立：《先秦漢魏晉南北朝詩》，第 ４９６頁。
而東晉之後，受南方楚文化的影響，晉人好談鬼神，民間盛傳人神接遇
相戀的奇幻故事。如干寶以“採訪近世之事”而寫成的《搜神記》，其卷一就
記載了董永和天上下凡的織女（《董永》）、張傳和西王母的女兒杜蘭香
（《杜蘭香》）、弦超和天上玉女成公知瓊（《弦超》）等人神戀愛的故事。當
時的文人張敏在咸甯、太康作官時，就已採録民間有關弦超接遇成公知瓊
的傳聞，寫成《神女賦》①。又《晉書·曹毗傳》載曹毗曾因“桂陽張碩爲神
女杜蘭香所降”之事，而“以二篇詩嘲之，並續杜蘭香歌詩十篇”。《藝文類
聚》卷七九引有《杜蘭香别傳》，卷八一引文稱“曹毗《杜蘭香傳》”；《北堂書
鈔》卷一四二和一四八有引文都稱“曹毗《神女杜蘭香傳》”。由此可見其
時神女下凡傳説的風行②。
同時，隨著神仙鬼道的發展，民間有不少自稱通於鬼神的的女“天師”、
女巫、女仙、女道士在活動。如《晉書·隱逸列傳·夏統》載，會稽永興人夏
統的母親病了，宗親“迎女巫章丹、陳珠二人，並有國色，莊服甚麗，善歌舞，
又能隱形匿影。甲夜之初，撞鐘擊鼓，間以絲竹，丹、珠乃拔刀破舌，吞刀吐
火，雲霧杳冥，流光電發。……入門，忽見丹、珠在中庭，輕步迴儛，靈談鬼
笑，飛觸挑柈，酬酢翩翻”。夏統斥之爲：“奈何諸君迎此妖物，夜與遊戲，放
傲逸之情，縱奢淫之樂，亂男女之禮，破貞高之節。”③《宋書·二凶傳》也
載：“有女巫嚴道育，本吴興人，自言通靈，能役使鬼物……（元凶）劭等敬
事，號曰天師。”④這成爲民間流行神女下凡傳説的生活原型和社會基礎。
另外，人神婚戀的故事可以追溯到有關牛郎織女的神話傳説。從《詩
經·小雅·大東》篇到《古詩十九首·迢迢牽牛星》，再到東漢王逸的《九
思》描寫 “就傳説兮騎龍，與織女兮合婚”⑤的遊仙情景，顯示出牛郎織女的
神話向神仙傳説轉化的軌跡，特别是織女日益成爲傳説的主角並向仙女轉
化的趨向。到東晉時，已有不少題詠七夕織女的詩作。如蘇彦的《七月七
日詠織女詩》，描寫了牛郎織女良宵歡會的情節：
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②
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⑤
另一説：《太平廣記》引爲張華所作。干寶《搜神記·弦超》結尾説“張茂先爲之作《神女賦》”，
汪紹楹先生據《藝文類聚》卷七九作晉張敏《神女賦》，疑《法苑珠林》誤作張華（字茂先）。二説
存疑待考。
詳參李豐楙：《魏晉神女傳説與道教神女降真傳説》，載於《誤入與謫降———六朝隋唐道教文學
論集》，臺北：學生書局 １９９６年初版。
（唐）房玄齡等撰：《晉書》，北京：中華書局 １９７４年版，第 ２４２３頁。
（梁）沈約撰：《宋書》，北京：中華書局 １９７４年版，第 ２４２８頁。
（東漢）王逸撰，黄靈庚點校：《楚辭章句》，上海：上海古籍出版社 ２０１７年版，第 ３６９頁。
　 　 織女思北址，牽牛歎南陽。時來嘉慶集……釋轡紫微庭，解衿碧
琳堂。歡宴未及究，晨暉照扶桑。仙童唱清道，盤螭起騰驤。悵悵一
宵促，遲遲别日長。①
值得注意的是在織女“解衿碧琳堂”的歡會中，不僅涉及到房中之歡，而且
還有“仙童唱清道”的情形。這表明了織女已爲道教仙女的身份。這是道
教在東晉發展的影響所致。同時也説明道教已經吸收了民間有關牛郎織
女的傳説故事，並根據道教的需要作了改造，突出了織女作爲仙女的形象
和地位。
東晉干寶的《搜神記》還記載了漢代流傳有織女下凡嫁給董永的故事。
《搜神記·董永》説漢人董永“父亡，無以葬，乃自賣爲奴，以供喪事”。結果
感動天上的織女下凡，“緣君至孝，天帝令我助君償債耳”②。
民間流傳的織女七夕相會的浪漫故事，以及下凡嫁人的民間傳説，對
東晉楊羲等道人創造女仙下凡降誥授道、戀愛結婚的道教神仙故事，當有
很大的影響。他的《九月二十五日夜雲林右英夫人授作》就描寫了“手攜織
女舞，並伶瓠瓜庭”的情形。
另外，《搜神記·弦超》篇説：魏濟北郡從事掾弦超：“以嘉平中（２４９—
２５３）夜獨宿，夢有神女來從之，自稱天上玉女，東郡人，姓成公，字知瓊。”
“一旦，顯然來遊，駕輜軒車，從八婢，服綾羅綺繡之衣，姿顔容體，狀若飛
仙。”自我介紹説：“我，天上玉女。見遣下嫁，故來從君。不謂君德，宿時感
運，宜爲夫婦。”點明爲宿命婚姻。並贈詩一篇：
　 　 飄摇浮勃蓬，敖曹雲石滋。芝英不須潤，至德與時期。神仙豈虚
感，應運來相之。納我榮五族，逆我致禍災。③
值得注意的是在前四句描寫服食成仙之後，特地點明神女下凡完成宿命婚
姻，這是前此的遊仙詩中没有過的内容。
同樣，在《搜神記·杜蘭香》篇中，一個主要的情節就是杜蘭香讓婢女
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逯欽立：《先秦漢魏晉南北朝詩》，第 ９２４頁。
（晉）干寶撰，馬銀琴譯注：《搜神記》，北京：中華書局 ２０１２年版，第 ２６頁。
（晉）干寶撰，馬銀琴譯注：《搜神記》，第 ３０頁。
告訴張傳：“阿母所生，遣受配君，可不敬從！”並作詩：
　 　 阿母處靈岳，時遊雲霄際。衆女侍羽儀，不出墉宫外。飄輪送我
來，豈復恥塵穢。從我與福俱，嫌我與禍會。①
詩歌前四句描寫在西王母墉宫仙境遊樂的情景，靈岳、墉宫都指昆侖仙境。
後四句則描寫下凡塵世完成遣配婚姻，表現了與《弦超》篇同樣的命中注定
的強制性和宿命論色彩。
從這兩則表現仙女下凡婚配的民間傳説故事，可以見出神仙故事在魏
晉時期的新發展，及其在遊仙詩題材内容上的新表現。
大約是受民間傳説的這類仙女故事的影響，楊羲在造作上清道派的經
典時，也採用了女仙降誥、以戀愛婚配來誘導凡夫修道成仙的形式，來表達
一種與神仙交接的宗教體驗和修煉方法，即上清經派的存思法和房中術
修煉。
《真誥·運象篇》開篇即描寫升平三年（３５９）十一月間女仙萼緑華六次
下降羊權的故事，表現人仙交接的情形，宣揚“順運隨會，背實反冥”（女仙
九華安妃語），“玄遠冥分，使之然耳”（楊羲與九華安妃的媒人西王母第二
十女紫微夫人語），“冥期數感，玄運相適，應分來聘，新構因緣，此攜真之善
事也”（楊羲的導師南嶽夫人魏華存語），這種強調“冥期數感”、宿命相與
的思想，形成命、緣、數的人生觀念，顯然與佛教思想的傳播有關，表現了道
教在東晉之後的新發展，其影響之大，使得冥會因緣之説成爲國人解説男
女婚姻關係的主要理論。
在萼緑華頻繁的下凡中，向羊權贈詩贈物，表現出一位多情、求婚的仙
女形象。其贈詩爲（《萼緑華贈詩》三首）②：
　 　 神嶽排霄起，飛峰鬱千尋。寥籠靈谷虚，瓊林蔚蕭森。羊生標美
秀，弱冠流清音。棲情在慧津，超形象魏林。揚彩朱門中，内有邁
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①
②
（晉）干寶《搜神記·杜蘭香》説爲漢人，“自稱南康人氏。以建業四年春，數詣張傳。”汪紹楹先
生據《晉書·曹毗傳》：“時桂陽張碩，爲神女杜蘭香所降。因以二篇詩嘲之。”及《藝文類聚》的
相關記載，校注説：“建業四年”當爲建興四年，即爲晉湣帝司馬鄴年號。可見《杜蘭香》爲晉人
故事。詳參汪紹楹校注：《搜神記》，北京：中華書局 １９７９年版，第 １６頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 １頁。
俗心。
我與夫子族，源胄同淵池。宏宗分上業，於今各異枝。蘭金因好
著，三益方覺彌。
静尋欣斯會，雅蹤彌齡祀。誰云幽鑒難，得之方寸裏。翹想籠樊
外，俱爲山岩士。無令騰虚翰，中隨驚風起。遷化雖由人，蕃羊未易
擬。所期豈朝華，歲暮於吾子。
這三首詩逯欽立先生標爲東晉人羊權作①。羊權，字道輿，泰山南城人，簡
文帝時爲黄門郎。從詩中“揚彩朱門中”、“宏宗分上業”等句可知他爲士族
出身。不過從他無其他詩作和材料流傳下來的情形推測，懷疑這首詩乃楊
羲代作。
詩歌描寫萼緑華生活的仙境之巍峨森蕭，又寫其愛上秉賦仙質的羊
權：“揚彩朱門中，内有邁俗心”句讚揚羊權出身高第卻心性高潔脱俗，大有
郭璞《遊仙詩》其一“朱門何足榮，未若托蓬萊”的出世氣概。
第三首“翹想籠樊外，俱爲山岩士”等句，表現了女仙鼓勵羊權脱離塵
俗樊籠，隱逸修煉仙道。魏晉時代的所謂“岩穴之士”，專指隱居深山修煉
仙道的道人。“遷化雖由人，蕃羊未易擬”，以《周易》的卦爻之辭來闡發人
生遷化的玄理。這裏“蕃羊”即“藩羊”，用得巧妙，既代指羊權，又具有郭璞
《遊仙詩》其一“進則保龍見，退爲觸藩羝”的玄理，表現對人生進退出處的
抉擇思考。這首詩熔遊仙、隱逸修道和闡發玄理於一爐，爲典型的東晉遊
仙詩風貌，顯係受郭璞《遊仙詩》的影響。
這些詩發展了郭璞《遊仙詩》的地方，就在詩歌還表現了女仙向羊權表
達羡慕求愛、共登仙界的浪漫微意。在萼緑華的降誥中曾説自己“本姓
楊”，因而詩中説“我與夫子族，源胄同淵池。宏宗分上業，於今各異枝”，既
點明同姓，而在講究出身門第的晉代，就又多了一層門當户對的意思，爲此
她纔提出“蘭金因好著，三益方覺彌。静尋欣斯會，雅蹤彌齡祀”的通婚要
求。這是她與前面所述的民間流傳的《杜蘭香》等仙女下嫁凡夫故事不同
的地方，體現了上清道派發展道徒的要求標準。這也是道教在東晉後轉向
上層社會的明證之一。
接下去《運象篇》和《甑命篇》以神仙獨降或衆仙真相偕齊降贈詩的方
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式，通過反復遊説促合楊羲與九華安妃、許謐和雲林右英夫人（西王母第十
三女）的戀愛婚姻，宣講上清經派以隱逸無爲、房中術和存思術爲主的修道
體系。這就爲遊仙詩的創作提供了新的神仙形象和神仙情事。
（一）《真誥》爲遊仙詩創作創造出了光彩奪目而又浪漫多情的女仙形
象，使得女仙在遊仙詩中的作用和地位日益突出和重要。
《真誥》記載的神仙共有三十八位，其中女仙十五位。全書以南嶽魏夫
人、紫微夫人、雲林夫人、九華安妃等爲主。我們且看女仙九華安妃的形
象。《真誥·運象篇》卷一載：“興寧三年，歲在乙丑，六月二十五日夜，紫微
王夫人降，又與一神女俱來。紫微夫人曰：‘此是太虚上真元君，金台李夫
人之少女也。太虚元君昔遣詣龜山學上清道，道成，受太上書，署爲紫清上
宫九華真妃者也。於是賜姓安，名鬱嬪，字紫簫。”①接下去從楊羲通靈的夢
幻感覺的角度，描寫了九華安妃豔麗生輝的形象：
　 　 神女著雲錦" ……衣服倏倏有光，照朗室内，如日中映視雲母形
也。雲髮鬒鬢，整頓絶倫，作髻乃在頂中，又垂餘髮至腰許。指著金
環，白珠約臂。視之，年可十三四許，左右又有兩侍女。……神女及侍
者顔容瑩朗，鮮徹如玉，五香馥芬，如燒香嬰氣者也。②
特别是最後“顔容瑩朗，鮮徹如玉，五香馥芬，如燒香嬰氣者也”諸句，從色
和氣兩方面將女仙的形象理想化到極致，成爲上清道派修煉成仙的房中道
術的偶像。也爲後代遊仙詩人在遊仙詩中描寫仙女形象提供了可資幻想
加工的豐富素材。
而且《真誥》中的這些天仙不僅美奂絶倫，同時還多情浪漫，願意接遇
塵世凡夫，共結金蘭之好，同登上清，結成仙侣。這就使遊仙詩在表現遊仙
之樂上更多了温柔浪漫的氣息，展現了神仙世界中仙家眷侣的美好形象。
並形成了以創作、贈送遊仙詩來示愛的新旨趣。
如《真誥·運象篇第一》寫九華安妃見了楊羲，便説：“今日得叙因緣，
歡願於冥運之會。依然有松蘿之纏矣。”楊羲接話説：“沉湎下俗，塵染其
·５３１·開啟南北朝至唐代遊仙詩道教化的轉關　
①
②
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ２９—３０頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ３０頁。
質，唯蒙啟訓，以去其暗。濟某兀兀，宿夜所願也。”真妃於是口授仙詩一
首，楊羲以扶乩降筆記録下來，即《九華安妃見降口授作詩》：
　 　 雲闕豎空上，瓊臺聳鬱蘿。紫宫乘緑景，靈觀藹嵯峨。琅玕朱房
内，上德焕絳霞。俯漱雲瓶津，仰掇碧柰花。濯足玉天池，鼓劄牽牛
河。遂策景雲駕，落龍轡玄阿。振衣塵滓際，褰裳步濁波。願爲山澤
結，剛柔順以和。相攜雙清内，上真道不邪。紫微會良謀，唱納享
福多。①
同上面萼緑華贈羊權的遊仙詩一樣，這首詩開篇四句描寫仙境景觀，也是
極其雄偉壯觀，令人頓生一種仰慕不已的崇高感。次四句寫服食琅玕、絳
霞、雲瓶津、碧柰花等仙界長生不死之物。又次四句幻想在天河裏划船（此
處可見牛郎織女傳説的影響）、在玄山上駕著龍轡雲車飛馳遊樂。而“振衣
塵滓際，褰裳步濁波”句則有左思“振衣千仞岡，濯足萬里流”，去“高步追許
由”的隱逸出世之志。“山澤結”：《淮南子·地形篇》曰：“丘陵爲牡，溪谷
爲牝”，“是故山氣多男，澤氣多女”。故“山澤結”隱指夫妻的交合。“上真
道”即指上清道派的房中術。最後六句表達願結夫妻，同修上真道，以成仙
享福的願望。
在九華安妃贈詩之後，作爲媒人的紫微夫人（西王母第二十女）在場也
降誥贈詩一首，即《紫微夫人授詩》，歌頌楊羲與真妃的冥會因緣，其中説：
　 　 冥會不待駕，所期貴得真。……良德飛霞照，遂感靈霄人。乘飆
儔衾寢，齊牢攜絳雲。悟歎天人際，數中自有緣。上道誠不邪，塵滓非
所聞。同目咸恒象，高唱爲爾因。②
再如卷二《甑命授》中《七月二十八日夕右英夫人授（楊羲）書此詩以與許
長史》詩説：
　 　 世珍芬馥交，道宗玄霄會。振衣尋冥疇，回軒風塵際。良德映靈
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（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ３１頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ３１頁。
暉，穎根粲華蔚。密言多儻福，沖浄尚真貴。咸恒當象順，攜手同衾
帶。何爲人事間，日焉生患害。①
這兩首詩都生動地表現了在遊仙之境（靈霄、玄霄）中互通咸恒之情，
“攜手同衾帶”、以盡夫婦纏綿繾綣的快樂景象。詩中所謂的“咸恒象”，出
自《周易》。清代著名易學家陳夢雷解釋説：“咸卦，下艮上兑，取相感之義。
兑：少女；艮：少男也。男女相感之深，莫如少者。又艮體篤實，兑體和説
（悦），男以篤實下交，女心説（悦）而上應，感之至也，故名爲咸。……全卦
取男女夫婦之義。”又曰：“恒卦，巽下震上，取有常能久之意。”咸恒象即喻
常爲夫婦②。這也就是九華安妃自己所説的：
　 　 當相與結駟玉虚，偶行此玄，同掇絳實於玉圃，並採丹華於閬園；
分飲於紫川之水，齊濯於碧河之濱。紫華毛帔，日冕蓉冠，逍遥上清，
俱朝三元。……③
這種融昆侖神話仙境的意象和楚騷的清詞麗句爲一體的藝術表現形
式，成爲上清經派用來表達自己高雅純潔的房中術的秘訣隱書。後來也成
爲遊仙詩常用的情事和辭彙意象，表達對行房中術以成仙的浪漫幻想。如
《真誥·運象篇第三》叙雲林夫人與許謐的人神之戀，雲林夫人有一首《二
月九日作詩》：
　 　 轡景登霄晨，遊宴滄浪宫。彩雲繞丹霞，靈藹散八空。上真吟瓊
室，高仙歌琳房。九鳳唱朱籟，虚節錯羽鐘。交頸金庭内，結我冥中
朋。俱挹玉醴津，倏欻已嬰童。④
詩歌表現了在雲林夫人所治的滄浪仙境行夫妻雙修之道，而得返老回童的
浪漫幻想。
上清經派爲追求登仙長生而進行的夫妻雙修，既不同於天師道的黄赤
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（清）陳夢雷：《周易淺述》卷四，上海：上海古籍出版社 １９８２年版。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ３７頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 １３０頁。
之術，也不同於世俗的夫婦關係和儒家的爲盡孝道而生兒育女，而是與上
清經派創造的最主要的修煉之術———存思術結合起來，形成一種在静室之
中存想接遇仙真，達致精神感應、以體驗陰陽二氣交媾的神秘法術。這種
充滿了精神幻想的上真道更多地蒙上了虚無縹緲的宗教體驗色彩。因此
也更加容易爲以表現精神神遊爲主的遊仙詩人所採用。
《真誥》書中這類“來尋冥中友，直攜侍帝晨”①（雲林夫人《轡景落滄
浪》）和“相遇皆歡樂”、“高會佳人寢”②的題材與情節，對唐代接遇謫仙類
遊仙詩深具影響，成爲詩人筆下浪漫香豔的愛情隱喻典故，藉以喻托人間
的奇特情事。如晚唐著名詩人李商隱就是擅用此類女仙題材和表現手法
的行家。他二十歲時曾入玉陽山清都觀學道二年，並與靈都觀女冠宋真人
熱戀，因懷孕事發而釀成悲劇。他便常用《真誥》中人神相戀的典故來抒寫
這段情事。如：
　 　 白石岩扉碧蘚滋，上清淪謫得歸遲。一春夢雨常飄瓦，盡日靈風
不滿旗。萼緑華來無定所，杜蘭香去未移時。玉郎會此通仙籍，憶向
天階問紫芝。③ （《重過聖女祠》）
聞道閶門萼緑華，昔年相望抵天涯。豈知一夜秦樓客，偷看吴王
苑内花。④ （《無題》二首之二）
絳節飄颻宫國來，中元朝拜上清迴。羊權雖得金條脱，温嶠終虚
玉鏡臺。⑤ （《中元作》）
另一位晚唐詩人曹唐創作了《大遊仙詩》和《小遊仙詩》，多詠人仙接遇
戀愛的浪漫情事，在《大遊仙詩》中，還有萼緑華、杜蘭香等女仙專門爲仙女
與凡間情郎作送情詩的情節。晚唐五代著名的道教學者和小説家杜光庭
（８５０—９３３）總結道教史上的女仙傳記，撰成《墉城集仙録》，很多女仙材料
即取材於《真誥》，成爲唐宋文人創作取材的直接對象。
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（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ６８頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ８５頁。
劉學楷、余恕誠：《李商隱詩歌集解》，北京：中華書局 １９８８年版，第 ３册，第 １３３０頁。
劉學楷、余恕誠：《李商隱詩歌集解》，第 ２册，第 ３９０頁。
劉學楷、余恕誠：《李商隱詩歌集解》，第 ４册，第 １７０６頁。
（二）《真誥》在遊仙詩仙境的描寫上，創造出了以西王母爲中心的女
仙世界，並表現了仙女淩空飄落人間的下凡情境。
早在東漢賦家張衡的《思玄賦》描寫昆侖仙境時，就將西王母和玉女們
組合在一塊描寫：
　 　 聘王母於銀臺兮，羞玉芝以療飢。戴勝憖其既歡兮，又誚余之行
遲。載太華之玉女兮，召洛浦之宓妃。①
但並没有明確西王母與玉女們爲母子關係。可見東漢時這些女仙之間的
譜系關係還没有明確建立起來。後來經過道教神仙家們的整合加工，以西
王母爲中心的女仙世界纔逐步建立起來。如上面曾説到的《搜神記·杜蘭
香》中，西王母之女杜蘭香作的“阿母處靈嶽”詩②，就表現了“衆女侍羽儀”
的女仙境界，以及“飆輪送我來”的下凡景象。
《真誥·運象篇》載西王母第十三女王媚藍即滄浪雲林右英夫人對戀
人許謐的贈詩：
　 　 駕欻敖八虚，徊宴東華房。阿母延軒觀，朗嘯躡靈風。我爲有待
來，故乃越滄浪。③
詩中親切地稱西王母爲阿母，點明爲西王母之女的身份，詩歌開篇都要表
現女仙在西王母所轄的仙境裏遊樂的情景，最後以奉西王母之命下凡塵
世，度化有緣，共修上真仙道來結尾。雲林夫人還有二首詩歌生動地表現
了這種“有待來”的情景：
　 　 轡景落滄浪，騰躍青海津。絳煙亂太陽，羽蓋傾九天。雲輿浮空
洞，倏忽風波間。來尋冥中友，相攜侍帝晨。王子協明德，齊首招玉
賢。下眄八阿宫，上寢希林顛。漱此紫瓊腴，方知穢途辛。佳人將安
在，勤之乃得親。④ （《七月十八日授詩》）
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參見費振剛等：《全漢賦》，北京：北京大學出版社 １９９３年版。
參見（晉）干寶撰、汪紹楹校注：《搜神記·杜蘭香》。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ８３頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ６８頁。
仰眄太霞宫，金閣曜紫清。華房映太素，四軒皆朱瓊。擲輪空同
津，總轡舞緑軿。玉華飛雲蓋，西妃運錦旌。翻然濁塵涯，倏忽佳人
庭。宿感應期降，所招已在冥。乘風奏霄晨，共酣丹琳罌。公侯徒眇
眇，安知真人靈！① （《十月二十日授二首》之一）
而且這類仙詩還將女仙下凡冥會的神情心態刻畫得栩栩如生，如《四
月十四日夕右英夫人吟歌此曲》：
　 　 玄波振滄濤，洪津鼓萬流。駕景眄六虚，思與佳人遊。妙唱不我
對，清音與誰投？雲中騁瓊輪，何爲塵中趨？②
詩歌生動地表現了雲林夫人從滄浪仙境不遠萬里下凡，來尋“佳人”許謐而
受冷遇後的惶惑心情。“妙唱不我對，清音與誰投？”真可謂是知音難求啊！
雲林夫人另一首徘徊茅山、等待許謐歸山而不得、痛苦地“吟此再三”
的詩作《右英吟》：
　 　 停駕望舒移，回輪反滄浪。未睹若人遊，偶想安得康。良因俟青
春，以叙中懷忘。③
詩中“若人”指許謐。這首詩可謂是一首失戀情歌，生動地表現了雲林夫人
興沖沖地下凡降誥，渴望與許謐同修夫婦之道，共遊上清仙境而不得的失
望之態和焦躁之情。其抒情之婉弱窈緲，足與晉代江南抒寫男女情愛的民
歌相媲美，也令我們仿佛又目睹了《楚辭·九歌》中諸神的復活。這反映出
晉人對神與仙的態度較漢魏間人更親近，因而神與仙的形象和性情，也不
再是那般的抽象、虚無、飄渺，而是有血有肉，充滿與人相同的七情六欲，從
而顯得更加的活潑生動和親切可愛，以至搬演出一幕幕精采絶豔的人神戀
愛的故事。像上面兩首詩歌表現的雲林夫人“有待”戀人而不得的幽怨悵
惘和苦悶彷徨，成爲這類遊仙詩的典型。這一點從東晉後大量湧現的如
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《搜神記》、《搜神後記》、《幽明録》、《續齊諧記》等談神説鬼的志怪小説中
更可以看出①。這與晉室南渡，士人受南方楚文化浪漫遊仙精神的影響更
大有關。
三、上清經派提倡隱遁山林，以專心勤修苦煉仙道，
創作了不少表現隱逸修道生活的遊仙詩
　 　 《真誥》中，年已六十的許謐雖然虔誠地跟楊羲學道，但他夫人剛去世，
正想納妾；又官爲護軍長史，要離開官場去隱居修道，存在著入仕與隱逸的
矛盾。他一直徘徊在官場和山林之間，以至把官廨築到茅山，但仍未脱身
官場，被女仙魏夫人定爲“内明真正，外混世業”，是個雖然沉滯流俗，胸心
滓濁，精誠膚淺，俗累未拔，但卻可以度化的仙才。於是雲林夫人及衆真降
誥贈詩給他的一個主要内容，就是敦促他辭官隱居山林，以專心修煉清静
無爲的上清仙道。
如《甑命授》載興寧三年八月七日夜，雲林夫人誥諭許謐：“玉醴金漿，
交梨火棗，此則騰飛之藥，不比於金丹也。仁侯（指許謐）體未真正，穢念盈
懷，恐此物輩不肯來也。苟真誠未一，道亦無私也，亦不當試問。”②雲林夫
人的妹妹紫微夫人接著更加明確地降誥許謐：“玉醴金漿，交生神梨。方丈
火棗，玄光靈芝，我當與山中許道士，不以與人間許長史也。”③這裏“山中”
與“人間”對舉，一如陶淵明的“静念園林好，人間良可辭”④（《庚子歲五月
中從都還阻風於規林》）和“閒居三十載，遂與塵事冥。詩書敦宿好，林園無
世情”⑤（《辛丑歲七月中赴假還江陵夜行塗口》），只不過陶淵明將“園林”
從“人間”分離出來，隔絶、對立起來，是將隱逸“園林”視爲返歸玄學自然觀
的自然之境，主要是指一種體玄（獲致自然意趣）生活。而上清經派道教則
將“山中”視爲異於人間的方外仙境；將遠離塵世，隱居山林，視爲修煉仙道
·１４１·開啟南北朝至唐代遊仙詩道教化的轉關　
①
②
③
④
⑤
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的必要先決條件。正如南嶽魏夫人教導許謐所説：“數遊心山澤，托景仙真
者，靈氣將湣子之遠樂，山神將欣子之向化。”①在道人看來，山澤是“遊心”
的場所，是“托景仙真”的對象，憑藉山神的護佑和山氣的托舉，就可修煉升
仙遠遊。《真誥·稽神樞》卷十三有《郭四朝叩船歌》四首，其一就生動地表
現了“遊心山澤”的生活情形：
　 　 清池帶靈岫，長林鬱青蔥。玄鳥翔幽野，悟言出從容。鼓楫乘神
波，稽首希晨風。未獲解脱期，逍遥丘林中。②
詩中的“解脱”，即指得道升仙。這首詩明確地表述了晉人以幽野靈岫爲修
道成仙之地的觀念。那麽如何在丘山之中獲得解脱呢？魏夫人有一首《十
二月一日南嶽夫人作與許長史》，對此作了形象的描寫：
　 　 靈谷秀瀾榮，藏身棲岩京。被褐均袞龍，帶索齊玉鳴。形磐幽遼
裏，擲神太霞庭。霄上有陛賢，空中有真聲。③
“太霞庭”即上清經派幻想的仙境。這些身著袞龍佩玉褐袍的“岩穴之士”，
“形磐幽遼裏”，卻“擲神太霞庭”，以此達到“養形静東岑，七神自相通”④
（《九月三日夕雲林王夫人喻作令示許長史》）的得道成仙境界。這非常典
型地表現了晉人隱居岩穴修煉仙道的心態和幻想。
魏夫人還傳授給許謐修煉的咒語：“静睹天地念（一種咒術）飛仙，静睹
山川念飛仙，静睹萬物念覆載，慈心常執心如此，得道也。”⑤（又見《上清衆
真教戒德行經》卷上第十條）這也就是《九月六日夕雲林喻作與許侯》中所
寫的：
　 　 清浄雲中視，眇眇躡景遷。吐納洞嶺秀，藏暉隱東山。⑥
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（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ２１３頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ４１４頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 １１１頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ９０頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ２１３頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ９１頁。
郭璞《遊仙詩》其一説“靈溪可潛盤，安事登雲梯”①，視隱逸山林即爲
遊仙方外，這種遊仙觀念可證道教發展到上清經派時神仙思想的變化及其
影響。關於這一點，還可舉《真誥·握真符第一》中許玉斧的一首詩來看：
　 　 遊觀奇山峙，漱濯滄流清。遥觀蓬萊間，巘巘衝霄冥。五芝被絳
岩，四階植琳瓊。紛紛靈華散，晃晃焕神庭。從容七覺外，任我攝天
生。自足方寸裏，何用白龍榮！②
《真誥·握真符第一》載楊羲做夢登蓬萊山，會蓬萊仙公，仙公引見許玉斧
等四位仙真，並要四人各作詩一首。其中仙真石慶安的詩説“乘飆駕白龍，
相攜四賓人，東朝桑林公”③，仙真張誘世的詩也説“齊觀白龍邁，離世四人
用”④，他們都頌揚白龍帶他們超脱塵世去遊仙。而輪到許玉斧作時，他卻
一反石、張的説法，否定了白龍的作用，認爲“自足方寸裏”即能遊仙。這裏
的“方寸”指人的心。他爲什麽這樣説呢？我們看他的詩，前八句描寫蓬萊
奇山的景觀，實是表現他在茅山隱居修道的情形，“從容七覺外”，即是我們
上面説過的“養形静東岑，七神自相通”；“任我攝天生”，即是“形磐幽遼
裏，擲神太霞庭”之意。所以“自足方寸裏”，就是指通過隱居山林，“遊心山
澤”，修煉上清經派推崇的存思術，即可得道成仙，去神遊仙境。許玉斧是
被上清經派目爲登真成仙的人物，在《真誥》中佔有重要的地位，並被《茅山
志》封爲“上清第四代宗師”。他的這種強調通過隱居修道以成仙的觀點，
可以説代表了上清經派的成仙思想，而這又正好與郭璞“靈溪可潛盤，安事
登雲梯”的思想一致。二者相互參證，可見郭璞在避地江南後，當受到上清
經派的影響。
到八月十六日，紫微夫人的弟子裴清靈也來授詩：
　 　 擬駕東岑人，停景招隱静。仁德乘波來，俱會三秀嶺。靈芝信可
食，使爾無終永。噏真獻金漿，不待百丈井。⑤
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逯欽立：《先秦漢魏晉南北朝詩》，第 ８６５頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ５２４—５２５頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ５２４頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ５２４頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 ７６頁。
詩歌力勸許謐趕快脱離官場，隱静東岑。據《真誥·甑命授》“數著東山，鬱
望三秀”句陶弘景注：“凡云三秀者，皆謂三茅山之峰，山頂爲秀，故呼三秀
也。”“仁德”指許謐。《真誥·運象篇》卷二中雲林夫人稱贊許謐心地仁
慈，故稱他爲“仁侯”。“仁德乘波來，俱會三秀嶺”是要許謐與從滄浪治所
來的雲林夫人相會於茅山，結爲夫婦，雙修上真仙道，共登仙界。這首詩寫
得頗具晉代遊仙詩真趣。
在這些仙真的開導勸戒下，許謐終於表示：“自奉教以來，洗心自勵，沐
浴思新”，“方將逍遥東山（按即茅山），考室（按即宫室建成時的祭禮）龍
林，靈構蕭蕭，丘園沖深。庭延雲駕之奇友，堂列羽服之上真。句金（按即
句容茅山）錫（賜）五芝之寶，滄浪（雲林夫人治滄浪山）施長年之珍。”①準
備築官廨於茅山，清修苦煉上真仙道。於是《真誥·運象篇第三》有雲林夫
人《閏月三日夜右英作示許長史》詩：
　 　 清浄願東山，蔭景棲靈穴。愔愔閒庭虚，翳薈青林室。圓曜映南
軒，朱風扇幽室。拱袂閒房内，相期啟妙術。寥朗遠想玄，蕭條神
心逸。②
詩歌表現了女仙雲林夫人幻想與許謐隱居茅山幽室，夫婦共修上真仙道
（房中術）、共登仙境的神秘而浪漫的情景。開篇六句描寫炎夏茅山幽室的
情景，“圓曜映南軒”之光亮灼熱與“朱風扇幽室”之幽暗清涼，在色彩、光線
和構圖的明暗對比上，形成鮮明的反差，造成強烈的視覺衝擊力，儼然是一
幅刻畫細緻入微的夏日風景油畫，令我們仿佛感到了青林蔭翳下的絲絲微
風，帶著沁人心脾的幽幽涼意迎面而來。就在這茅山夏日静謐幽邈的神秘
氛圍中，“拱袂閒房内，相期啟妙術”，雲林夫人沉醉在渴盼與許謐雙修上真
仙道的浪漫幻想裏，一想到夫婦雙修即可共登仙境，又叫她怎不“寥朗遠想
玄，蕭條神心逸”呢！
這首詩雖然假託女仙雲林夫人的幻想，卻非常生動而真切地表現了夏
日隱居山林、修煉仙道的情景。其寫景之工之妙，類於西晉詩人陸機、左思
的寫景之作。而整首詩先寫景，再叙修道，結以玄言旨趣的構思方法和結
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構形式，與郭璞描寫隱逸修道的一類遊仙詩相同，共同表現了東晉時代隱
逸修道的岩穴之士的生活情景和追求閒適、超逸的思想趣味①。魏晉時代
已有不少孫登似的“岩穴之士”，晉代之後由於皇帝奉道，嘉賞嘉遁山林、修
煉仙道的“岩穴之士”，爲他們修建從事奉道活動的山林宫館。這首詩所説
的茅山“靈穴”和“幽室”、“閒房”，便是這種社會風氣的反映。據《真仙體
道通鑑》卷二十一《許穆（按即許謐）傳》載，許穆“以第四兄遠遊（按即許
邁，字遠遊）嘉遁不返，遂表辭榮。太宗不奪其志，穆乃宅於茅山，與楊羲遍
該靈奥”。史載許邁於永和二年移入臨安西山而不返，大約在四年升天，其
時許謐也辭官隱居，《真誥》説許謐在茅山築官廨，從當時的風氣看，很可能
是太宗賞賜所建。
《真誥·闡幽微》是講道教譜系的。它將很多歷史名人如秦始皇、東漢
光武帝、董仲舒、張衡、阮籍、嵇康等等都囊括進去了。其中曾任漢明帝時
諫議大夫的辛玄子，因少好道，雖享年不永，也被列入道教譜系，並有《辛玄
子贈詩三首》，主要表現了隱逸體道的玄思和幽趣，如：“蹀足吟幽唱，仰手
玩鳴條。林室有逸歡，絶此軒外交。”“蕭蕭研道子，和神契靈衿。委順浪世
化，心標窈窕林。同期理外遊，相與静東岑。”②可與上面“清浄願東山”詩
相參看，從中體會到晉代“岩穴之士”那種“長林真可静，岩中多自娱”（《十
月十七日雲林夫人作與許侯》）的情趣。
另外，《六月二十三日夜中候夫人作》也值得重視：
　 　 登軿發東華，扇歘儛太玄。飛轡騰九萬，八落亦已均。蹔眄山水
際，窈窕靈嶽間。同風自齊氣，道合理亦親。龍芝永遐齡，内觀攝天
真。東岑可長浄，何爲物所纏？③
首四句寫神遊“太玄”仙境，極富靈動之勢。後八句寫隱逸茅山體玄求仙，
既標示了超然物外的玄旨，又表現了對服食長生的幻想，很好地將遊仙、隱
逸與體玄三者結合起來，水乳交融，渾然一體，可謂晉代表現隱逸修道遊仙
詩的典範之作。
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參見張宏：《秦漢魏晉遊仙詩的淵源流變論略》第 １５ 章《郭璞遊仙詩論略》，北京：宗教文化出
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逯欽立：《先秦漢魏晉南北朝詩》，第 １１１９頁。
（日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 １４４頁。
四、將修煉内丹、外丹等各種奉道活動寫進遊仙詩中，
創作了大量以道經隱語爲主的遊仙詩，“遊仙”
即修煉仙道，使得遊仙詩變成了修道詩，使
遊仙詩的整體風貌大變
　 　 （一）遊仙情事不再以表現古老樸素的神仙傳説爲主體，而是以道教
各種修煉方式和功法爲主要内容，變遊仙爲修道，並表現出更加迷狂的宗
教幻想。
這就改變了晉以前遊仙詩多表現神遊幻想以寓托個人思想情感和主
體人格的創作旨趣，而多以單純的修道成仙爲目的，成爲信奉和宣揚道教
長生不死的宗教信仰的表現。其語言多採自道經中的典故，大量運用道經
的隱文秘訣，充滿隱喻、隱比，朦朧模糊，高雅深奥，刻意渲染宗教的神秘色
彩和體驗。
如《真誥·運象篇》載紫微夫人作的十多首五言遊仙詩，就多表現修煉
得道之後“飄飄步太空”的情景。如卷三的《玄壟之遊》：
　 　 超舉步絳霄，飛飆北壟庭。神華映仙臺，圓曜隨風傾。啟暉挹丹
元，扉景餐月精。交袂雲林宇，皓鬢還童嬰。蕭蕭寄無宅，是非豈能
營？陣上自擾競，安可語養生！①
詩中前八句描寫仙境情事，顯然已與三曹及阮籍、嵇康遊仙詩中的仙境迥
然有别。這是典型的上清經派的仙境：天空是頗有道教色彩的“絳霄”，太
陽也以佛典譯音神秘地呼爲“圓曜”，在這裏也可能指太陽花一類的花卉植
物。“啟暉挹丹元，扉景餐月精”，是描寫服日月光芒的情形；“交袂雲林
宇”，則寫上清經派進行夫婦雙修房中術；“皓鬢還童嬰”寫通過以上修煉仙
道，達到了返老回童、長生不死的境界。
卷三的另一首《紫微夫人作》説：
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　 　 控景始暉津，飛飆登上清。雲臺鬱峨峨，閶闔秀玉城。晨風鼓丹
霞，朱煙灑金庭。緑蕊粲玄峰，紫華岩下生。慶雲纏丹爐，煉玉飛八
瓊。晏眄廣寒宫，萬椿愈童嬰。龍旂啟靈電，虎旗徵朱兵。高真回九
曜，洞觀均潛明。誰能步幽道，尋我無窮齡。①
我們看詩中的“上清”仙境：雲臺閶闔巍峨壯觀，丹霞朱煙將金碧輝煌
的金庭妝扮得五彩繽紛，而緑蕊紫華等仙草靈藥，又將仙境點綴得更加豔
麗妖嬈，芬芳四溢。而最引人注目的是接下去展現了燒煉仙丹的景象：“慶
雲纏丹爐，煉玉飛八瓊。”道教的煉丹家爲了神秘其術，給煉丹的原料都取
了種種神奇的名字。如《大丹記》認爲：“汞，從砂中出，離南方母胎，歸東方
甲乙木，震卦，爲龍也。銀，從鉛出，離北方母胎，歸西方庚辛金，兑卦，謂之
白虎也。”而據《太清石壁記》（《道藏》洞神部衆術類）講，煉丹的原料都取
自天地精華，如曾青，是“少陽歲星之精”，屬東方木，爲青龍；丹砂，是“太陽
熒惑之精”，屬南方火，爲朱雀；慈石，是“太陰辰星之精”，屬北方水，爲玄
武；砉石，是“少陰太白之精”，屬西方金，爲白虎；雄黄，是“後土鎮星之精”，
屬中央土，爲黄龍。因此“龍旂啟靈電，虎旗徵朱兵”句，就可以理解爲是描
寫丹爐内瓊漿飛騰四濺，宛如龍騰虎躍一般。而丹爐外則雲蒸霞蔚，日月
朗照，與爐内交相輝映。“晏眄廣寒宫，萬椿愈童嬰”，這是月亮中的廣寒宫
仙境第一次在詩歌中出現，暗喻丹爐中所煉丹藥是嫦娥仙子的不死之藥。
全詩化用道教隱語，形象生動，色彩絢麗，想象瑰麗奇偉，直寫得如此的驚
天動地，聲勢不凡，真可謂是人間壯舉，天地奇觀。這是在詩歌中第一次描
寫煉丹景象。從此之後，遊仙詩中的龍虎之氣便再也揮之不去了。這在李
白煉丹類遊仙詩中的表現尤其明顯。
（二）《真誥》中的遊仙詩在仙境的描寫上，都濃墨重彩，大肆鋪排渲染
仙境的瑰麗奇譎與浪漫飄逸，宛如一幅幅金碧山水畫，又如一幅幅印象派
風景畫，可謂“大開聲色”，而且香豔撲鼻，給人強烈的感官衝擊力，使仙境
浸染上了濃厚的女性色彩。這種女性化的仙境特徵，是此前的遊仙詩創作
中没有出現過的。另外，在聲色和時空的組合流轉上，又如電影蒙太奇鏡
頭一般，充滿了令人頭暈目眩的強烈動感。這既符合人在夢幻迷離中的感
·７４１·開啟南北朝至唐代遊仙詩道教化的轉關　
① （日）吉川忠夫、麥谷邦夫編，朱越利譯：《真誥校注》，第 １３３頁。
覺印象特徵，又成爲晉宋山水詩“大開聲色”轉關的嚮導。如：
　 　 絳景浮玄晨，紫軒乘煙征。仰超緑闕内，俯眄朱火城。東霞啟廣
暉，神光焕七靈。翳映泛三燭，流任自齊冥。風纏空洞宇，香音觸節
生。手攜織女儛，並伶匏瓜庭。左徊青羽旗，華蓋隨雲傾。……①（《九
月二十五日夜雲林右英夫人授作》）
仰眄太霞宫，金閣曜紫清。華房映太素，四軒皆朱瓊。擲輪空同
津，總轡儛緑軿。玉華飛雲蓋，西妃運錦旌。……②（雲林夫人《十月二
十日授二首》之二）
紫空朗明景，玄宫帶絳河。濟濟上清房，雲臺焕嵯峨。八輿造朱
池，羽蓋傾霄柯。震風回三辰，金鈴散玉華。③ （《九月九日紫微夫人喻
作因許（謐）示郗（音）》）
騰躍雲景轅，浮觀霞上空。霄軿縱横儛，紫蓋托靈方。朱煙纏旌
旄，羽帔扇香風。④ （《九月三日夕雲林王夫人喻作令示許長史》）
晨闕太霞構，玉室起霄清。領略三奇觀，浮景翔絶冥。丹空中有
真，金映育挺精。八風鼓錦被，碧樹曜四靈。華蓋蔭蘭暉，紫轡策緑
軿。⑤ （《九月九日雲林右英夫人喻作》）
隱芝秀鳳丘，逡巡瑶林畔。……琅華繁玉宫，結葩淩岩粲。⑥ （《太
微玄清左夫人北亭宫中歌曲》）
紫桂植瑶園，朱華聲悽悽。月宫生蕊淵，日中有瓊池。左拔圓靈
曜，右掣丹霞暉。流金焕絳庭，八景絶煙回。緑蓋浮明朗……⑦（《方諸
宫東華上房靈妃歌曲》）
相對於曹操、曹植、阮籍、嵇康、郭璞、庾闡、陶淵明詩中的仙境而言，這裏描
寫的仙境就要五彩繽紛，繁華喧鬧得多了，仿佛由此前樸野的原始鄉村，發
展成爲氣象萬千的大都市了。這是由於東晉時期，神仙道教的蓬勃發展，
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使得關於仙境的内容大大地豐富起來。如大約成書於晉代的《度人經》就
根據古代的神仙思想資料，吸取佛教三界（欲界、色界、無色界）之説，提出
了三十二天説。該經開篇即有一段描繪“天真大神、上聖高尊、妙行真人、
無鞅數衆乘空而來”的情景，“飛雲丹霄，緑輿瓊輪，羽蓋垂蔭，流精玉光，五
色鬱勃，洞焕太空”。正是這類道教道經的闡發增飾，使得天上仙境的圖畫
變得日益繁富絢麗，蔚爲壯觀了。
另外，在描寫登仙神遊方面，這些詩歌也創造了一些爲後代遊仙詩人
常用的表現方式，如：
　 　 丹雲浮高宸，逍遥任靈風。鼓翮乘素飆，竦眄瓊臺中。① （《九月十
八日夜雲林右英夫人作》）
縱心空同津，總轡策朱軿。② （《右英吟》）
解輪太霞上，斂轡造紫丘。手把八空氣，縱身雲中浮。一眄造化
綱，再視索高疇。道要既已足，可以解千憂。求真得真友，不去復何
求！③ （《九月六日夕紫微夫人喻作示許長史並與同學》）
左把玉華蓋，飛景躡七元。三辰焕紫輝，竦眄撫明真。變踴期須
臾，四面皆已神。④ （《十月十八日紫微夫人作》）
這些詩造語簡潔凝練，讀來琅琅上口。特别是動詞準確傳神，鏗鏘有力，動
感強烈，將遊仙表現得如此的灑脱、縱逸，充溢著靈動的飛勢和超舉的豪
氣，對以李白、吴筠爲代表的盛唐遊仙詩産生了深遠的影響。
五、小　 　 結
綜上所述，《真誥》中楊羲的遊仙詩，創造出了以西王母爲中心的女仙
世界，塑造了光彩奪目而又浪漫多情的女仙形象，使得女仙在遊仙詩中的
地位和作用日益突出和重要，爲遊仙詩的創作提供了新的神仙形象和神仙
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情事。
在遊仙詩的類型上，楊羲開創了女仙婚戀遊仙詩、煉丹奉道的遊仙詩
等新的遊仙詩形式。他的描寫隱逸修道的遊仙詩與郭璞的同類遊仙詩，共
同表現了東晉時代隱逸修道的岩穴之士的生活情景和追求閒適、超逸的思
想趣味。他將修煉内丹、外丹等各種奉道活動寫進遊仙詩中，創作了大量
以道經隱語爲主的遊仙詩，使得遊仙詩中的遊仙情事不再以表現古老樸素
的神仙傳説爲主體，而是以道教各種修煉方式和功法爲主要内容，並表現
出更加迷狂的宗教幻想，遊仙詩因此變成了修道詩，使遊仙詩的整體風貌
大變。楊羲在詩歌中第一次形象生動地描寫了煉丹的神奇景象，使得遊仙
詩中的“龍虎之氣”從此生生不息，對後代詩人特别是李白的煉丹類遊仙詩
産生了深遠的影響。
在仙境的營構描寫上，楊羲吸收了道教三十二天説等關於神仙世界的
學説内容，變原始的昆侖仙境、海上三神山仙境及由五行學説編織的周遊
天界幻想，而爲道教衆神仙活動的繁華熱鬧世界，並濃墨重彩地大肆鋪排
渲染了仙境的瑰麗奇譎與浪漫飄逸，特别在聲色和時空的組合流轉上，如
電影蒙太奇鏡頭一般，充滿了令人頭暈目眩的強烈動感，可謂“大開聲色”，
香豔撲鼻，給人強烈的感官衝擊力，藝術地表現了人在宗教夢幻迷離中的
感覺印象特徵，散發出濃郁的宗教神秘氣息，開啟了南北朝至唐代遊仙詩
道教化的轉關。
（作者單位：北京大學中國語言及文學系）
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